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1. Introduccion

Siempre ha habido autores marxistas que, por practicar la heterodoxia,
han tenido problemas dentro de sus organizaciones politicas de militancia; espe-
cialmente, por practicar “peligrosos” acercamientos a la “alienante” religion. Sus
honestas reflexiones sobre el fenémeno religioso les facilita una profundizacién
simultdnea de la propia concepcién marxista asf como la percepcion de sus insu-
ficiencias internas. La constatacion de la falta de respuestas plenamente satisfac-
torias ante determinadas cuestiones humanas, posibilita a muchos de ellos una
reconsideracién critica del marxismo que, sin conducir a sintesis precipitadas y
contradictorias, les obliga a incluir como objeto de reflexién problemas que
siempre han tenido un tratamiento central en la experiencia cristiana. El presente
trabajo pretende sintetizar los principales argumentos expuestos por los perso-
najes mds destacados del didlogo cristiano-marxista, otorgandole un protago-
nismo destacado a quien fue el paradigma de todos ellos: Alfonso Carlos Comin.

2. El problema de la muerte en la sociedad connista

El militante comunista estd preocupado preferentemente por hacer la
revolucién social y, ante la urgencia de tal empefio, el problema de su muerte
individual le resulta un tanto superfluo. Un sector del marxismo tradicional
sostiene que plantear la cuestiéon de la muerte biolégica no hace mds que
encubrir la verdadera forma de muerte que se produce en vida: la del hombre
en la sociedad alienada. Es ésta contra la que hay que luchar, para poder crear
unas condiciones materiales que hagan posible superar la cuestién del final de
la vida en la sociedad comunista del futuro. La anécdota que narra Rafael Belda
resulta muy significativa de esta manera de argumentar, que tienen los marxis-
tas, con respecto al problema de la muerte: “K. Jaspers, en uno de los famosos
encuentros de Ginebra, formulaba a Lefebvre la siguiente pregunta: Sefior
Lefebvre: Imaginémonos que la revolucién socialista ha triunfado ya plena-
mente en todo el mundo, y que una pareja de recién casados sale del
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Ayuntamiento donde ha formalizado su matrimonio y se dispone a comenzar
una nueva vida, una vida feliz, una vida hermosa; pero en este momento esa
pareja de recién casados son atropellados por un camién y mueren inmediata-
mente. Y afiadia Jaspers: ;No cree usted que este hecho, que es un hecho perfec-
tamente verosimil, pone de manifiesto que con el triunfo de la revolucién socia-
lista el problema de la muerte personal sigue teniendo una importancia? Esta
frustracion, este fracaso, ;no nos habla de la necesidad de superar unas perspec-
tivas puramente colectivistas, puramente solidarias? Y Lefebvre, en aquel
momento, respondi6 de la siguiente manera: ‘En una sociedad socialista, en la
cual tinicamente existan transportes publicos, y los transportes ptblicos estén
perfectamente planificados y automatizados, habrdn desaparecido los acci-
dentes de circulacién’”1.

La respuesta que da Henri Lefebvre a Karl Jaspers es ingeniosa, indu-
dablemente, pero no soluciona el problema inicial planteado: ni siquiera en la
sociedad mds perfecta que podamos imaginar dejardn las personas de morir
injustamente. El problema de la muerte personal en la sociedad comunista del
futuro, lejos de diluirse, adquirird una gravedad mayor por las posibilidades de
realizacién humana que en esa sociedad se han abierto; como hace notar Belda,
“en un mundo en el que muchos seres humanos no tienen nada que perder, el
problema de la muerte personal frecuentemente se acepta con valor, con frial-
dad. Pero en un mundo en el cual el progreso de la ciencia y de la técnica y unas
condiciones sociales y politicas nuevas hagan posible el que la libertad de cada
uno sea una condicién para la libertad de los demds; donde haya una perfecta
reciprocidad de las conciencias; entonces, el problema de la muerte personal
habrd de ser encajada con una amargura y con una dificultad mucho mayor”2. El
incremento de la conciencia de si parece acrecentar el sufrimiento por la finitud
y la percepcién dolorosa de la muerte. Son del mayor interés, al respecto de los
limites que impone la accién histérica, unas reflexiones de Manuel Ballestero
sobre las posibilidades que pueda ofrecer cualquier sociedad para asumir el
hecho de la muerte individual: el dolor de morir estd marcado por la “frus-
tracién que supone salir de este mundo con conciencia de haber llevado una
existencia que, mds que nada, ha sido una caricatura de lo que podria y debia
haber sido”s.

Resulta harto discutible un determinado argumento marxista, el cual
sostiene que la angustia, experimentada por el hombre ante su inevitable mor-

1 BELDA DARDINA, R.: “El marxismo ante la muerte”. Iglesia Viva, 62 (1976), 131-132.
21b., 132.
3 FIERRO, A.: “¢Dénde esta la utopia?”. Tndice, 310 (1972), 24.
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talidad, desaparecerd en un mundo absolutamente planificado; como apunta
Max Horkheimer, “atin cuando todas las exigencias materiales estén satisfechas,
permanece el hecho de que el hombre tiene que morir, y tal vez esto se le haga
especialmente consciente al tener satisfechas sus necesidades materiales”+. La
muerte resultard todavia mas absurda y carente de fundamento racional en una
sociedad enteramente libre. Para hallar una solucién eficaz a las insuficiencias
que plantea el marxismo, frente al problema de la muerte, serfa necesario, como
hace notar A. Tamayo, acompafiar “a la sociologfa comunista una cosmologia
comunista. No basta la reconciliacién sociolégica. Hay que dar el paso a la re-
conciliacién cosmoldgica, es decir, a la superacioén de la contradiccién hombre-
cosmos que se llama muerte”s. El origen del impulso religioso no esta s6lo condi-
cionado por motivos socioecon6micos; permanece enraizado en la profundidad
del ser humano, en su conciencia de finitud. Por ese motivo, muchos creyentes
le cuestionan al marxismo su capacidad para responder a cuestiones que van
més alla de la construccién de un nuevo orden econémico y social. El tema de la
religién aparece relacionado con la biisqueda del sentido de la vida y el desa-
rrollo de las necesidades espirituales del ser humano. En este aspecto, H.
Ogiermann afirma que “ya no puede aceptarse hoy sin reserva alguna la tesis de
Marx de que el comunismo es el enigma descifrado de la historia, el lugar
histérico donde el hombre sélo se planteard tareas que pueda resolver €l
mismo”e.

El comunismo, entendido como el fin de la prehistoria humana (Marx),
plantea a los cristianos un problema de interpretacion. La dialéctica materialista
entiende la historia como el proceso de reapropiacién del hombre por el hombre.
Pero el resultado final de esta praxis de liberacién, al no poder ser verificado por
medio de la razén, necesita proyectarse en un mito escatolégico. En este aspec-
to, el comunismo realizado en la historia no deja de ser una hipétesis o idea pre-
via, planteada preliminarmente, pues desplaza fuera del tiempo (exactamente, al
final de los tiempos) el logro de la historia (la sociedad sin clases). L. Kofler
opina que la sociedad comunisla, la que seguird al mundo burgués, como
“‘punto final’ es una idea suprahistérica, a la que no subyace nada que no sea la
nocién, deducida abstractamente, del concepto de progreso, de la infinitud de la

4 HORKHEIMER, M.: “La afioranza de lo completamente otro”, en Marcusg, H.; POPPER, K.; HORKHEIMER,
M.: A la biisquedn de sentido. Sigueme. Salamanca, 1989, 124.

5 TAMAYO, A.: “Ernst Bloch afronta la muerte”. Leviatdn, 7 (1982), 87.

6 OGIERMANN, H.: “Aspectos modernos de la critica marxista de la religion”. Selecciones de Teologia, 54
(1975), 126. Hay que destacar que muchos marxistas se pregunten (qué podré ofrecer un hombre sin
Dios?: Vid. GARDAVSKY, V.: Dios no ha muerto del todo. Sigueme. Salamanca, 1972,

7 KOFLER, L.: “Cristo y la impotencia”, en AA. VV.: Los marxistas y la causa de Jestis. Sigueme. Salamanca,
67-68,
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historia ~y habrd historia mientras haya hombres— que avanza hacia un estado
final que podemos concebir sélo de manera cogitativa y abstracta””. De esta
manera, resulta licito hablar de una insuficiencia de la actividad dialéctica
porque, llegado un cierto momento (el comunismo realizado), el devenir dialéc-
tico no podrd ir mds alld, presentdndose entonces como un estado de idealismo
realizado. J. Prados es de la opinién que “bajo la comunidad socialista desa-
parece el juego de la dialéctica. Se ha conseguido una sintesis, pero no hay una
nueva tesis. La comunidad humana se ha congelado en un ‘permafrost’ del que
no hay salida imaginable. Las clases sociales han desaparecido. ;Se ha alcanzado
el nirvana socialista!”s. El comunismo hecho por fin realidad, y entendido como
un mundo que careceré de contradicciones y problemas, a muchos creyentes les
da la impresién de ser una imagen mitica. En este aspecto resulta clarificadora la
opinién del tedlogo alemdn Jiirgen Moltmann: “Considero el socialismo una
pardbola del Reino de Dios”s.

El marxismo prevé como un fenémeno inevitable la desaparicion histéri-
ca de la aspiracién religiosa del hombre, pero proyecta la resolucién de esta
hipétesis al fin de los tiempos. La sociedad comunista —tal como la anuncia
Marx— parece estar situada mds alld de la condicién humana, pues tras la
superacién del capitalismo y la instauracién del socialismo, no se concibe que a
éste le siga nada mds a continuacién. Y para un pensamiento dialéctico, en la
realidad siempre tiene que existir una tendencia inacabada, un germen latente
de novedad. Llevando audazmente este presupuesto hasta el final, R. Belda afir-
ma que “el pensamiento dialéctico, al rechazar el fixismo y el inmovilismo, al
admitir que en toda realidad, pero particularmente en la realidad humana, existe
una exigencia constitutiva hacia un més all4 de lo inmediatamente dado, se abre
al horizonte del problema de la resurreccién personal”1o,

Llegados a cierto punto del devenir dialéctico, cabrfa preguntarse, como
hace E. Colomer, “de dénde le viene al hombre esta conciencia de inacabamien-
toy esta nostalgia de infinito, que le impiden conformarse y le obligan a supe-
rar indefinidamente cualquier situacién histérica concreta. ;No sera por razén
de una ‘Presencia’ que reside ya a sus espaldas? La exigencia infinita del hom-
bre ;no serd la muestra de su apertura a un Infinito trascendente?” 1. Sin querer

8 PRADOS ARRARTE, ].: “Andlisis preliminar”, prologo a ESTAL, G. del: Marxisnio y cristianismo, ;didlogo o
enfrentamiento?. Monasterio de El Escorial. Madrid, 1977, 15.

9 ForcANO, B.: “;El hombre cristiano puede ser marxista?”. Misién Abierta, 6 (1977), 141.

10 BELDA DARDINA, R.: “El marxismo ante...” o. c., 134. Por cierto, con respecto a este precipitado modo
de argumentar, habrfa que objetar que la cuestién de la resurreccién personal —especialmente la de
Cristo— escapa a cualquier 16gica racional, incluida la del materialismo dialéctico,

11 COLOMER, E.: “Un marxista se dirige al Concilio”. Razén i Fe, 818 (1966), 308.
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ligar tan fdcilmente la dialéctica marxista con una esperanza trascendente,
dejamos constancia que los cristianos siempre detectan una insuficiencia en los
planteamientos dialécticos iniciales, formulados por sus compafieros marxistas
de lucha.

3. La irresoluble muerte del militante revolucionario

Marx entiende al ser humano desde su conciencia de especie. A partir de
dicha conciencia, el hombre tiene que asimilar la dura experiencia de limitacién
personal que supone la muerte, presentada ésta como la victoria final y definiti-
va sobre el individuo (Marx la define, exactamente, como “una terrible revancha
de la especie sobre el individuo”12). La muerte adquiere su verdadero sentido en
la escala de la especie humana. Es decir, que desde un punto de vista marxista,
para poder otorgarle sentido a la propia muerte, hay que evitar limitar el hori-
zonte de cada ser humano al individualismo; tal como lo entiende Roger
Garaudy, “nuestra vida tiene una dimensién de eternidad, en la medida en que
no se limite a nuestra individualidad, en que tengamos la certidumbre de que
nos definimos como hombres dentro de una relacién exclusiva con otro hombre,
sino que somos hombres que nos relacionamos con todos los hombres en la tota-
lidad de su historia”1.

Para un marxista, el fenémeno de la muerte otorga al hombre, a su vida
sobre la tierra, su auténtica dimensién: una dimensién que no es individualista,
sino comunitaria. Por ese motivo, la herencia personal, de cada individuo que se
marcha, necesita ser integrada en un proyecto colectivo de futuro; porque
-segin Garaudy- “el proyecto humano no es un proyecto individual. Yo no
puedo limitarme a unas perspectivas que serfan exclusivamente mias. Yo soy
solamente un obrero responsable de un proyecto que me supera en el tiempo”14.
La muerte personal de un marxista queda incorporada a la liberacién de la
humanidad, la cual es una manera que tiene el individuo de perpetuarse: a
través de su obra. Todo lo que ha podido crear un hombre, aparece inscrito en la
creacion continuada de otro hombre; en palabras de G. Mury, “la mesa sobrevive
al carpintero y la tarea al artesano. Frente al peso aplastante de la muerte,
nosotros no sélo damos testimonio: nos reunimos para continuar la obra
emprendida”is,

12 Cf. MARX, K.: Manuscritos: economin y filosofia. Alianza. Madrid, 1993, 147.
13 PEROTTING, S.: Garaudy y el marxismo del siglo XX. Edaf. Madrid, 1975, 259.
141b,, 257.

15 MURY, G.: “El entierro: una opinién marxista”. Concilium, 32 (1968), 334.
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El marxismo integra la muerte individual en el movimiento de la histo-
ria. El fenémeno natural de la muerte adquiere sentido en cuanto el individuo se
reconozca miembro de la humanidad en la cual se va a perpetuar. El militante
revolucionario inserta su vida en el combate por un proyecto colectivo; la
superacion, del problema de la muerte personal, reside en su disposicién a acep-
tar la disolucién de la conciencia individual en la conciencia colectiva. G. Girardi
entiende este proceso como la “conciencia de clase, que ha cambiado el sentido
de su vida, cambia igualmente el de su muerte. Non omnis morior. “Yo no moriré
del todo’, podré decir, pensando no en su alma ni en su gloria, sino en su com-
bate, que contintda. Esta causa es suficientemente grande para motivar un com-
promiso y un sacrificio total: una entrega sin devolucién, que no espera otra ‘re-
compensa’ que la liberacién de los hombres y el orgullo de haber contribuido un
poco ella”1s.

La perspectiva de continuidad de la propia vida la realiza el marxista en
la perspectiva de la lucha colectiva. De esta manera, G. Mury contempla cémo el
“enterrar a sus muertos es inscribir el propio dolor en un movimiento que lo
supera. Y si esto no deja de ser algo trivial es porque la misma muerte es de una
trdgica trivialidad. E incluso decirlo no deja de ser una trivialidad”17. Ahora bien,
un pensamiento dialéctico no deberia aceptar, de forma tan resignada, que la
totalidad de los hombres estén fatalmente destinados a la muerte; que, ante la
impotencia que supone la muerte personal, se la tenga que sublimar como el pre-
cio que hay que pagar por la victoria de un determinado grupo social (el prole-
tariado), remitiendo el sentido de la muerte individual al destino de un colecti-
vo. La muerte, concreta y personal, entonces no cuenta, es una muerte anénima,
carente de sentido. Son muy reveladoras, al respecto, las declaraciones de Reyes
Mate: “Sin significado es la muerte individual porque, individualmente tomada,
no es nada. La vida y la muerte sélo adquieren sentido en funcién de la comu-
nidad, como parte de la misma o sacrificio por la misma... Nada mds extrafio al
idealismo [...] que ‘vivir la muerte propia’’18. No deja de ser una facil escapato-
ria, de argumentacion filoséfica idealista, el intento de refugiarse en un Todo que
nunca muere, declarando que la muerte individual, tomada de manera aislada,
no tiene ningin valor. Ademds, este presupuesto idealista encierra un sentido
final muy problemadtico si, en definitiva, la propia especie humana estd in-
exorablemente condenada a la extincién.

16 GIrARDL, G.: “El marxismo frente al problema de la muerte”. Concilium, 94 (1974), 136.

17 Mury, G.: “El entierro...” o. c., 335.

18 MATE, R.; MAYORGA, ].: “Los avisadores del fuego’: Rosenzweig, Benjamin y Kafka”. Isegorin, 23
(2000), 49.
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Al militante marxista se le exige concentrar todo su esfuerzo personal en
orden a hacer la revolucién politica. Y cuando la revolucion se realiza para los
hombres que vendran después, resulta, de muy dudosa humanidad, aceptar un
proyecto de emancipacion en el que millones de militantes serdn excluidos de la
nueva realidad. El programa marxista de un triunfo futuro, labrado con los
sufrimientos del presente, adolece de una insuficiencia importante que afecta a
su universalidad. Atendiendo a la prediccién que hace Girardi, “la sociedad
futura, incluso en la mds halagiiefia de las hipétesis, no traerd consigo la li-
beracién de todos. Los miles de millones de hombres que hasta entonces hayan
vivido en la esclavitud no podran ser ya libres, habran vivido inttilmente. Pero
yo no puedo aceptar un mundo en el que tantos hombres pueden vivir inutil-
mente. Yo no me puedo sentir verdaderamente libre en una comunidad en la que
miles de millones de hombres han sido excluidos para siempre, en la que el
desarrollo pleno de cada uno de sus miembros no es la condicion del desarrollo
pleno de todos. ;Para qué han nacido entonces? [...] Entre los grandes ausentes
de la comunidad futura hay que contar también a todos cuantos serdn asesina-
dos y destruidos en la lucha por este mundo nuevo. No podrédn estar presentes
el dia de la victoria”1. Los inevitables costos histéricos habrd que tomarlos, sim-
plemente, como el precio de la redencién que exigen las generaciones futuras,
los distinguidos entre historia y prehistoria de la humanidad. El sacrificio —nece-
sario— de todas las generaciones antepasadas, realizado para el resultado
effmero de una tdltima que recoja toda la herencia del esfuerzo humano anterior,
resulta, cuanto menos, poco seductor desde el punto de vista del compromiso
politico.

El militante revolucionario, que ha muerto en su labranza por una
humanidad futura feliz, no participard del fruto de la revoluciéon. Comparando
la figura del martir cristiano y la del héroe rojo, Ernst Bloch narra cémo este dlti-
mo se enfrenta a la muerte de una manera licida y desinteresada: “Su Viernes
Santo no se halla dulcificado, ni menos suprimido, por ningtin Domingo de
Resurreccién en el que vaya a ser llamado de nuevo a la vida. El cielo hacia el
que los mértires tienden sus brazos entre las llamas y el humo no existe para el
materialista rojo; pese a lo cual, éste, en tanto que confesor de su fe, muere con
la misma superioridad que un cristiano de los primeros tiempos”. El héroe rojo
avanza hacia la muerte confesando la causa por la que ha vivido pero, carente
de cualquier consuelo, camina conscientemente hacia su propia desaparicion.
Con ello se estd condenando a la nada la muerte personal. Y morir es un asunto
muy ntimo (sobre todo cuando se muere en la mds absoluta soledad). El relato

19 GIRARDI, G.: Cristianisno y liberacion del hombre. Sigueme. Salamanca, 1973, 51.
20 BLocH, E.: El principio esperanza, I11. Aguilar. Madrid, 1980, 275-276.
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de Bloch resulta muy emotivo, pero deja en evidencia que los muertos en la
lucha por un mundo nuevo no podrén asistir a la victoria final; para lograr su
realizacién, muchos hombres deberan sacrificar sus vidas?!. La esperanza blo-
chiana es una “esperanza que va de luto (Hoffnung mit Trauerflor)"22. Consciente
de estas insuficiencias que presenta el compromiso politico marxista, R.
Garaudy advierte que “si soy un revolucionario significa que creo que la vida
tiene un sentido, y un sentido precisamente para todos. ;Cémo podria yo, si no,
hablar de un proyecto global para la humanidad, de un sentido que darle a su
historia, cuando millares de hombres en el pasado fueron excluidos de ello,
cuando han vivido y han muerto, como esclavos o soldados, sin que su vida o
su muerte parezca tener sentido?”2. En este aspecto, es muy oportuna una obje-
cién que le hace R. Mate al marxismo: “Resulta contradictoria [...] plantearse el
tema de la historia en términos de realizacién del hombre como sujeto en el tiem-
po y abandonar el destino del sujeto a los c6digos de la evolucién”24,

En la hermenéutica marxista, la supresion total de las opresiones sociales
queda reservada para el final de los tiempos, pero jesta explicacién politica es
capaz de abarcar todo lo referente a la condicién humana? Para F. Denantes, “es
sorprendente ver cémo la dramatizacién militante, que se muestra tan atenta
para descubrir y denunciar los sufrimientos debidos a la injusticia, observa, en
cambio, un mutismo total en lo que se refiere a los sufrimientos ineluctables [...]
cuya responsabilidad politica no puede achacarse a nadie. Los ancianos, los li-
siados, la gente que se aproxima a la muerte o estdn abrumados por la soledad,
ya no entran, en lo que constituye su mds profundo desamparo, en la preocu-
pacién militante, atin cuando estén viviendo las situaciones més dramaticas de
su existencia. Para ellos, en efecto, la 16gica revolucionaria deja de funcionar”2.
La sacramentalizacién de la lucha politica emprendida, en pos de la liberacién,
puede provocar nuevas victimas que se afiadan a las ya existentes. Vigilante de
los peligros que encierra llegar a convertir una utopfa social en totalitarismo,
suefio futuro al que hay que sacrificar todas las generaciones presentes, el
Instituto Fe y Secularidad advierte que “quien sélo apuesta por la liberacién
total y reniega de la conciliacién y el compromiso, puede estar contribuyendo de
hecho a empeorar sin remisién la suerte de los débiles, al menos de los débiles
de todas las generaciones anteriores a aquella que sabe Dios cuédndo y c6mo,

2l Un marxista, Kolakowski, lo considera la “més frivola promesa que jamds se haya hecho en nombre
de un movimiento politico” (KOLAKOWSKY, L.: Las principales corrientes del marxismo, I1l. Alianza. Madrid,
1985, 476).

22 Cf. TAMAYO, A.: “Ernst Bloch afronta la...” o. c., 86.

23 GARAUDY, R.: “Revolucién como acto de fe”. Selecciones de Teologin, 54 (1975), 172.

24 MATE, R.: Mistica y politica. Verbo Divino. Estella, 1990, 95.

25 DENANTES, F.: “Una l6gica influyente”. Revista de Fomento Social, 125 (1977), 56.
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vivird la libertad total”?. S6lo por eso, los cristianos, militantes revolucionarios,
deberian siempre mantenerse criticos frente a una agudizacién de los antagonis-
mos sociales, aceptar grandes costos humanos en aras del resultado final.

Los creyentes no quieren dar a entender que hay que cruzarse de brazos
ante el dolor ajeno. Comparten, con todos los hombres, el talante humano que
les hace sentirse solidarios con los sufrimientos de sus hermanos y obligados a
hacer algo por ayudarles. Pero también consideran que los marxistas remiten la
felicidad al porvenir, sobre todo cuando éstos sostienen que los resultados de la
lucha revolucionaria se veran en el futuro. Esta manera de argumentar también
exige grandes dosis de fe, aunque no sea religiosa, porque llegados a cierto
punto, la légica revolucionaria resulta insuficiente para sostenerse en el com-
bate. Surge un momento en el que el militante revolucionario se cansa de una
dedicacion que no le garantiza recompensa en el futuro, cuando sobreviene la
angustia que oprime a todo hombre que comparte el dolor de sus semejantes e
impotente, se queda sin recursos humanos ante el aparente fracaso?.

La falta de respuestas plenamente convincentes a los sufrimientos que se
producen en el mundo provoca que, a algunos militantes, les resulte complica-
do seguir motivados para continuar la lucha emprendida, manteniendo sus
ansias iniciales de justicia. Sus miradas, puestas en un horizonte sin trascenden-
cia pueden derivar en ironia, cinismo, desesperacién o melancolia. En este tlti-
mo aspecto, el militante marxista, de forma —hasta cierto punto— préxima al

26 Instituto Fe y Secularidad: “Marxismo y cristianismo. Apuntes doctrinales y pastorales.” Sal Terrae, 8-
9 (1977), 580.
27 Albert Camus, en su novela La Peste (1947), ahonda en las profundidades del ser humano, en las situa-
ciones limites vividas con angustia y tortura, cuando el hombre se enfrenta consigo mismo en el
aparente y escandaloso silencio de Dios ante el mal de los inocentes, donde no son necesarios dioses,
sino médicos, y el hombre ha de hacerse cargo del hombre. Miles de ratas han invadido la ciudad de
Orén, en Argelia. Las gentes enferman y mueren por la epidemia. Rieux (médico) y Tarrou (enfermero
voluntario) representan con sus personajes al pragmatico y al mistico, al descreido y al crédulo, al auto-
suficiente y al necesitado. Los dos trabajan codo con codo en la lucha conjunta contra la muerte: por la
salud, segtin el médico; por la salvacién del ser humano, segtin el enfermero. El resultado no puede ser
més desolador para ambos, el fracaso:

“—(Dr. Rieux): Ya que el orden del mundo estd regido por la muerte, quizd vale mds para Dios
que no se crea en €l, y que se luche con todas las fuerzas de uno contra la muerte, sin elevar los ojos a
ese cielo donde €] calla.

-Si —asinti6 Tarrou-. Puedo comprender. Pero sus victorias seran siempre provisionales; eso
es todo.

Rieux pareci6é ensombrecerse.

-Lo sé. Pero no es una razén para dejar de luchar.

-No; no es una razén. Me imagino ahora lo que debe ser esta peste para usted.

-Si —dijo Rieux—. Una interminable derrota” (CAMUS, A.: Obras Completas, I: Narraciones.
Teatro. Aguilar. México D. E, 1971, 303-304).
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creyente judio (y su espiritualidad, tan marcada por el dolor), vive irredento, sin
anticipacién alguna, su compromiso en favor del mundo. En la solidaridad con
la miseria y en el esfuerzo por combatirla, no todo dolor pretérito es canjeable
por los logros de la sociedad del futuro. Existe un sufrimiento humano que es
oscuro, inescrutable, sin sentido; M. Horkheimer lo entiende como “la afioranza
de una justicia plena. Esto no se puede realizar jamds en la historia secular; pues
aun cuando una sociedad mejor rompiera con el orden social actual, la miseria
pasada ya no puede evitarse”2s,

Una justicia, que no alcance también a los sufrimientos pasados, la
podemos entender como vacfa y sin sentido, porque degrada todo lo desapare-
cido a carente de significacién, y el tema de la muerte, a una simple cuestiéon
estadistica. Tomemos buena nota de la pregunta que plantea I. Kertész:
“Estimados amigos, desde que nos enteramos por Nietzsche de que Dios habia
muerto, nos enfrentamos al grave problema de saber quién —aparte de los re-
gistros oficiales informatizados— lleva la cuenta de los hombres”. El anhelo de
justicia plena es el dltimo derecho que reclaman para si las victimas por un
mundo mejor. Por eso surgen marxistas que creen necesario apelar a tradiciones
religiosas que guardan la memoria de los muertos, “religiones que vienen de
lejos y no'traen, como Papéd Noel, un zurrén lleno de promesas sino un recuen-
to de atropellos cometidos por ellas y por los demds, contra destinos indivi-
duales a los que se les reconoce un valor absoluto y el derecho a la felicidad”.
El proyecto es volver la vista atrds, a las tradiciones religiosas, pero tratando de
interpretarlas filos6ficamente. Con la teologfa, tal empefio resultaba mds senci-
llo, porque su promesa de justicia es verdad admitida. Pero en un mundo secu-
larizado, la filosoffa tiene que intentar por si misma el cumplimiento de esa
promesa divina, es decir, tratar de responder “filoséficamente” a una inter-
pelacién constante lanzada en lenguaje de teologfa. En definitiva, dar sentido a
todas las esperanzas insatisfechas con una razén integramente humana; al modo
como reclama Horkheimer con respecto a las victimas de la barbarie nazi, “los
madrtires anénimos de los campos de concentracién son los simbolos de una
humanidad que aspira a nacer. Es tarea de la filosoffa traducir lo que ellos han
hecho a un lenguaje que se escuche, atin cuando sus voces perecederas hayan
sido acalladas por la tiranfa”3.. En el mismo sentido, el hiingaro Kertész, super-
viviente de Auschwitz, advierte que “el mito de la razoén del siglo XVIII fue el

28 HORKHEIMER, M.: “La afioranza de...” o. c., 111.

29 KeRrTESZ, I.: “Auschwitz-Gulag”. Lateral, 4 (1995), 22.

30 MaTE, R.: “Socialistas y cristianos: una nueva politica”. E! Ciervo, 592-593 (2000), 28.

31 HORKHEIMER; M.: Critica de la razén instrumental. Sur. Buenos Aires, 1969, 169-170; Vid. SERRANO DE

HARO, A.: “Seleccion bibliogrifica del proyecto de investigacion ‘La Filosofia después del Holocausto™.
Raices, 45 (2000-01), 41-47.



“HASTA QUE LA MUERTE NOS SEPARE”. EL APORTE... 265

tltimo gran mito creador europeo [...] su transformacion en humo y cenizas, nos
ha condenado a una orfandad anfmica y espiritual”?2.

El objetivo que se proponen estos marxistas es lograr la significacion
racional del mensaje cristiano, dicho de forma mds precisa, la transicion del mifo
al logos. Un empefio sumamente necesario, pues, de no conseguirlo, se abandona
el sentido del mito a una irracionalidad en la que queda terriblemente cuestio-
nada su capacidad humana. Una sociedad secularizada que margina a los enfer-
mos terminales, se avergiienza de los cementerios e incinera los caddveres, que-
riendo borrar todas sus huellas, para que nada del pasado sea recordado y no
poder asf escuchar el silencio de los desaparecidos, manifiesta que no ha logra-
do todavia explicar satisfactoriamente el sentido de la muerte. Vivimos una
época que pretende cerrar los 0jos ante este problema para evitar verse obligada
a buscar una solucién racional. Recogiendo la pregunta que lanza F. Denantes,
“asta ocultacién del final de la vida, tanto en el discurso como en la realidad
social, jno es sefial de una sensibilidad moderna que recurre a todos los medios,
incluida la preocupacién por la justicia, para huir de la cuestion a la que mds
teme?”3:. En clave religiosa o en clave de racionalidad, lo absurdo para el ser
humano es que la injusticia con la que muere sea la tltima palabra. La memoria
de las esperanzas e ilusiones insatisfechas de las victimas resulta un fundamen-
to tremendamente humano para la existencia de un Dios; segun hace constar R.
Mate, “el mal y el dolor una vez ocurridos, viven s6lo en la conciencia de quien
recuerda, de tal manera que su verdad (la verdad de las pretensiones de las vic-
timas) depende de su existencia (sélo posible en la conciencia de quien recuer-
da). Ahora bien, quien piense que las victimas tienen razén, tiene que plantearse
muy seriamente el problema de un Dios que las recuerde”>.

Un pensamiento dialéctico no deberfa negar de la comunidad futura a
todos aquellos que contribuyeron a edificarla pagando con el precio de sus
vidas. O. Gonzélez propone, como solucién final, una dialéctica afirmativa, pues
entiende que “sin la conciencia de que la afirmacion es la tltima palabra de la
historia y sin la promesa de que la reconciliacién prevalece sobre el juicio y las
victimas sobre los verdugos [...] la accién histdrica serd desesperacion encubier-
ta o trivializacién narcotizante”3. No resulta una actitud muy humana dotar de
sentido a la historia a través de los privilegiados de las generaciones futuras,

32 KgrrESz, L. “Auschwitz...” o. ¢, 22.

33 Vid. SANTIAGO, M. de: “Quemar a los muertos”. Vida Nueva, 946 (1974), 22-31.

34 DENANTES, F.: “Una légica...” o. c., 56.

35 MATE, R.: Mistica y... 0. c., 98-99.

36 GonzALEZ DE CARDENAL, O.: “Cristianismo y marxismo, hoy”. EI Ciervo, 491 (1992), 9.
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prescindiendo de las muertes de las generaciones pasadas. En este aspecto, la
concepcion marxista de la historia, como posibilidad de que el hombre se realice
como actor de su destino, queda fuertemente cuestionada. Mate destaca cémo
“la teologia hace ver al marxismo que la realizacién de la esperanza que conlle-
va el concepto moderno de historia s6lo es universal si no excluye de esa espe-
ranza a los que aparentemente se han quedado frustrados en el camino. Si se
aceptara que esos fracasos son el precio de la emancipacién de generaciones
futuras [...] habria que concluir que ‘historia’ en el marxismo equivale a ‘evolu-
cién’’. El planteamiento de fria 16gica, consistente en hacer primar la felicidad
de las generaciones del futuro, a costa de las generaciones anteriores, se encuen-
tra muy cerca de una concepcién de la historia entendida como seleccién natu-
ral de la especie humana. Ante estas insuficiencias del marxismo, resulta opor-
tuno citar el planteamiento que se hace R. Garaudy: “O bien mi ideal del socia-
lismo futuro es una idea abstracta que promete la victoria a unos elegidos del
futuro al precio de un aniquilamiento durante siglos, de las masas, o bien todo
ocurre como si toda mi accién se basara en la fe en la resurreccién de los muer-
tos”3s,

Una liberacién, que intente reflexionar sobre el sentido que tiene la pra-
xis politica del presente, se verd siempre obligada a rescatar précticas histéricas
del pasado. Criterio indispensable, para poder elaborar un proyecto de li-
beracién, resulta la autoridad de las generaciones precedentes, abarcar a los
muertos y sus padecimientos, para que las victimas y los vencidos de la historia
no sean olvidados dentro de un ritmo de evolucién natural. En este punto
pueden desempefiar un papel destacado determinadas culturas religiosas.
Recogiendo la propuesta que hace J. Lépez-Camps, “el cristianismo es memoria
passionis [...] un recuerdo de la causa de los pobres, de los marginados, de los
siempre vencidos por los poderosos de las sociedades. El cristianismo es un ale-
gato permanente a no olvidarse de quienes nos precedieron y, de entre éstos de
forma especial, las victimas justas sacrificadas y oprimidas por quienes vulne-
raron sus derechos. El recuerdo cristiano de los muertos, ademds de su dimen-
sién emotiva, es un clamor por sus derechos no respetados”. El necesario cons-
truir el futuro, pero hay que hacerlo siempre integrando al pasado, y no fabricar
a éste en funcién de aquél. Para alcanzar dicho objetivo, para que el resultado
final de la lucha alcance a todos, para los incontables seres humanos que han sa-
crificado sus vidas y no estardn presentes el dia de la victoria final, se hace obli-

37 MATE, R.: Mfstica y... 0. c., 95.

38 GARAUDY, R.: “Fe y revolucién”, en AA. VV.: Los marxistas y... 0. c., 53.

3 Lorez-Camps, J.: “Cristianismo y socialismo: un didlogo a retomar”, en AA. VV.: Cristianos en el
Socialismo Vasco. EPK. Bilbao, 1977, 105.
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gado un rescate redentor. Los cristianos proponen una resurreccién®: “El cris-
tianismo es como una suave brisa que nos remite al recuerdo de las esperanzas
de quienes no estdn. El recuerdo de las victimas de la injusticia es permanente y
él alimenta la esperanza. Porque el cristiano es también memoria resurrectionis en
la medida que intenta construir un futuro de esperanza que procure saldar las
cuentas con el recuerdo de los vencidos” 4.

4. La resurreccién como redencion

Alahora de hablar de fe en la resurreccién, convendria precisar primero
en qué consiste la actitud cristiana ante la muerte. Ser creyente no significa re-
signarse ante el inevitable acontecimiento del final de la vida, en la seguridad de
haberle encontrado una respuesta satisfactoria®. La muerte es un mal, es algo
horrible: un escandalo para la persona viva consciente. El mismo Jests implor6
ante la perspectiva de tener que morir: “Padre, aleja de mf este céliz” (Mc 14,36).
El caso que relata Alfonso C. Comin, muestra claramente lo lejos que se encuen-
tra el cristiano de una aceptacion, serena y confiada, ante la consumacién del
hecho: “La muerte de mi madre ha sido el hachazo a la raiz; de nuevo, la pro-
ximidad de la muerte. El interrogante de la muerte planeando sobre todo dis-
curso final, asolando la conciencia y llamando a la més profunda rebeldia inte-
rior” 4,

Cristo amaba profundamente la vida: se llamé a sf mismo “Vida” (Jn
14,6); habia venido al mundo para que los hombres tuvieran Vida (Jn 10,10). Por
eso el cristiano se proclama un rebelde contra el mayor enemigo del hombre. Su
creencia constituye una protesta en toda regla contra la muerte individual; le
saca, como hombre, de una actitud de pasividad y resignacién, obligdndole a
enfrentarse cara a cara con el problema para tratar de encontrarle una respuesta

40 Vid. MoLTMANN, J.: Teologin de la espermfzn. Sigueme. Salamanca, 1970; FRAO, M.: “La resurreccion de
Jesus, centro de la fe. ;Qué significa para un mundo irredento”. Sal Terrae, 3 (1980), 201-212.

41 LopPEZ-CAMPS, J.: “Cristianismo y socialismo...” o. c., 105.

421a esperanza cristiana constituye “la protesta contra un mundo irredento y hasta desesperanzado |...]
a la esperanza no se opone la desesperanza sino la estoica resignacion” (MATE, R.: “Socialistas y cris-
tianos... 0. c., 28). El cristiano no es el individuo que encaja con resignacion la muerte en la sabiduria
que su creencia le otorga. Vid. CULLMANN, O.: Inmortalidad del alma o resurreccion de los cuerpos. Studium,
Madrid, 1970, 25-32, donde se hace una interesante antitesis entre la muerte de Sécrates y la de Jesus.
Las palabras de Dietrich Bonhoeffer, pronunciadas desde la prisién, ain resuenan: “Concedemos mayor
importancia a cémo afrontar el morir, que a como vencer la muerte. Sécrates superé el morir. Cristo
super6 a la muerte” (BONHOEFEER, D.: Resistencia y sumision. Cartas y apuntes desde el cautiverio. Sigueme,
Salamanca, 2001, 173).

43 CoMiN, A. C.: Fe en la tierra, en Obras Completas, 1I: 1974-1977. Fundacién Alfons Comin, Barcelona,
1986, 611.
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convincente. Y es entonces cuando muchos creyentes descubren que, ante tan
arduo empefio, la tradicién cristiana ha tendido a apoyarse en soluciones pre-
cientificas que ya no resultan adecuadas a los presupuestos culturales de una
sociedad secular y profana; como pone en evidencia Comin en un ejercicio de
autocritica, “ante el gravisimo interrogante de la muerte, hemos contestado con
‘cuentos de hadas’, con fdbulas mistificadoras. Hemos hecho toda clase de
espiritismo y de magia recubierta de ‘buena doctrina’. De lo que pasa en el ‘més
alld” nos habla muy poco la Revelacién. Lo que sabemos con certeza es que la
muerte es un fenémeno histéricamente irreparable hacia el que converge el sen-
tido de nuestra existencia”.

Ante la existencia de la muerte, no resulta muy inteligente la postura
creyente que intenta buscar el fundamento de su promesa evangélica en el temor
a la nada después del final de la vida; como objeta M. Prucha, “si nadie puede
estar seguro de la salvacién, ;es mayor motivo de angustia la amenaza de no ser
que la amenaza de eterna condenacién?”+. Los cristianos deberian comprender
que no pueden dar nunca por resuelto el problema de la muerte; que una pos-
tura coherente con su condicién de creyente serfa la —aparentemente contradic-
toria— de permanecer creyente y, sin embargo, agndstico, en permanente apertu-
ra, nunca seguro del todo de su creencia“, siempre considerando su fe como un
intento incesante de respuesta a la gran pregunta que acosa e interpela conti-
nuamente a los hombres. Tal como opina Garaudy, “quizés sea la fe un modo y
manera determinado de plantearse problemas. Y ante todo: quizds sea la fe el
plantearse problemas. Empezando por el problema basico, el del sentido de
nuestra vida”+. En esta busqueda incesante, emprendida por los cristianos, tam-
bién llegan a participar los agnésticos insertos en la praxis de liberacion. De esta
manera, un militante obrero manifiesta que “mi capacidad religiosa se desarro-
lla en mi practica revolucionaria, en mi militancia sindical y politica y en una
busqueda de Dios, es decir, en la bisqueda de una respuesta a la vida, a la opre-

4 ID.: La reconstruccién de ln Palabra, en Obras Completas, 11... o. c., 744.

45 PrRUCHA, M.: “La idea de la inmortalidad personal y la critica marxista de la alienacién religiosa”.
Concilitnn, 105 (1975), 187.

46 La fe cristiana no alcanza nunca ese tipo de certeza que excluye toda duda. La creencia y la increen-
cia se hallan en conflicto dentro de la actividad misma de creer, la duda obedece a su dindmica y “16-
gica” interna (Cf. Cotg, R. G.: “Dios canta en la noche: la ambigiiedad como invitacién a creer”.
Concilium, 242 (1992), 686). La cuestién planteada quedard més clara con la luminosa distincion que
hace J. Bergamin: “"Entre la creencia y la fe se nos abre un insondable abismo que las separa. Lo con-
trario del descreimiento no es la fe [...] sino la creencia [...] se puede ser creyente o descreido, crédulo o
incrédulo, sin que esto tenga nada que ver con la fe” (Prélogo de José Bergamin a GONZALEZ Ruiz, J. M.:
La teologin de Antonio Machado. Fontanella, Barcelona-Madrid, 1975, 13).

47 GARAUDY, R.: “Fe y..” o. ¢, 41.
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sién, a la muerte, al amor e incluso a mi propia capacidad de denuncia, pues me
asusta el silencio, el vacio, la soledad que produce la ausencia de esa respuesta.
Porque una sensacién de abandono del hombre en la existencia me hace pensar
en un hombre defraudado, engafiado”4.

La fe que profesa el cristiano vive en perpetua inseguridad. Su creencia
constituye una permanente biisqueda de respuesta al gran interrogante sobre la
condicién humana. El creyente no es el hombre que cree, sino el hombre que
busca; siempre en duda, siempre en buisqueda, en la esperanza de la constante
superacion de la realidad. Para Alfonso C. Comin, “la fe no es una certeza ni un
seguro de vida mds alld de la muerte, la fe es la esperanza de algo que podemos
intuir presente, pero que ni siquiera podemos llegar a formular, de algo que estd
maés alld de nuestro propio ideal porque la realidad siempre se superard a si
misma”#. En esta autosuperacién de la realidad se incluye el amor hacia los
deméds hombres, la experiencia humana que mueve a la esperanza; como mani-
fiesta un cristiano comprometido politicamente: “Quiero ser, necesito ser, un
marxista abierto, que piensa no poder ni deber llevar la ciencia mds alld de sus
limites reales, que siente que la existencia humana, la historia, la amistad, el
amor, le siguen suscitando la experiencia profunda de la fe”%.

La capacidad de dar la vida por los demds, simbolizada en Jestis crucifi-
cado, nunca resulta un esfuerzo humano baldio. El cristiano Comin lo entiende
en el sentido que “no nos quedamos con lo que se ve a primera vista, la muerte
—tres clavos y una lanza—, sino con los gestos que la acompafian, con las mds
minimas palabras. Para tratar de reconocerlas constantemente, pertinazmente,
en el hermano, en el camarada, en el amigo, en el hijo y el padre, en la madre y
la hermana, que son, con su gesto gratuito, la esperanza de la Resurreccién”st.
Una vida entregada a los hombres, para un cristiano, no finaliza con la muerte.
La resurreccién de Cristo significa que su causa humana es asumida por Dios, El
que se revela implicado con todos aquellos que trabajan en favor de la liberacion
de los oprimidos. Gracias al Evangelio ya se conoce el camino a seguir, segun
percibe R. Garaudy: “Jestis ha mostrado y ensefiado una nueva vida. Ha
emprendido algo increible: destrozar el mecanismo del mundo determinado por
la voluntad de poder y de dominio. La vida eterna no es una vida distinta, sino
que es un estado distinto, una condensacién e intensificacién de nuestra vida, a

48 “Varios testimonios en torno a compromiso y fe, I”. Pastoral Misionera, 3 (1976), 33-34.

49 Comin, A. C.: “;Qué es ser creyente?”, en Obras Completas, VI: Inéditos, intervenciones y escritos breves.
Fundacion Alfons Comin, Barcelona, 1992, 647.

50 J. G.: “Reflexién sobre la evolucién (crisis) de mi fe”. Iglesia Viva, 37 (1972), 11.

51 ComiN, A. C.: La reconstruccion de... o. c., 770.
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saber, el estado en que el amor es realizado vitalmente como manera tnica de
luchar contra la muerte”s2.

La propuesta, realizada por los cristianos a los marxistas, consiste en
mostrarles la resurreccién de Cristo como testimonio: quien entrega su vida
amando a sus semejantes nunca queda en el olvido; el Dios de la fe cristiana
resulta compatible con las grandes esperanzas humanas de entrega a los demds.
En la lucha emprendida por un mundo mejor, la esperanza del creyente no con-
templa el fracaso del hombre con la muerte porque, para un cristiano —segtin
hace constar G. Girardi- “el amor no fracasa jamds, ni es jamas malgastado”ss.
La fe evanggélica se presenta de este modo como la dimensién trascendente al
compromiso radical con el hombre, la busqueda de autotrascendencia, el inten-
to humano por ir més alld de uno mismo, aunque sélo se perciba a lo lejos del
camino de la vida nada mds que la muerte: “El cristiano vive su fe proclaman-
dola en duda y ausencia radicales pues ‘la dindmica misma de la fe le hace
experimentar la apariencia de su propia muerte’ (P. Roqueplo)”®. Y es en esta
dindmica de la fe, que le hace sentir a Alfonso C. Comin la inminencia de su
absoluta desapariciénss, donde sus palabras, proyectando su mirada esperanza-
do mds alld de lo que estd teniendo delante a simple vista, reflejan sus ansias de
permanecer: “Si sentimos que el compromiso es fecundo, que al amar a los
demads se crea algo que no desaparecerd, que la victoria de la lucha nos alcanzar4
a nosotros aunque llegue dentro de siglos —no importa en virtud de que meca-
nismo metafisico—, que vamos siempre mds alld de nosotros mismos, entonces es
que ha surgido la fe”ss,

52 GARAUDY, R.: “Fe y.." o. c., 52.

53 GIrARDY, G.: Amor cristiano y lucha de clases. Sigueme, Salamanca, 1971, 76.

5 ComiN, A. C.: La soledad de In fe, en Obras Completas, 11I: 1977-1979. Fundacién Alfons Comin,
Barcelona, 1987, 225.

% El afrontamiento de la muerte se presenta como prueba de esperanza: “En su misma cercania a la
nada es la muerte frontera de trascendencia, llamada radical a la decisién de la esperanza. En su impo-
tencia total a asegurar su existencia, el hombre puede tnicamente esperar el don de una existencia
nueva |[..] una existencia abierta con coraje, confiado a la esperanza de un provenir trascendente”
(ALFARO, ].: “Las esperanzas intramundanas y la esperanza cristiana”. Concilium, 59 (1970), 355-356).
Para el creyente, “la muerte es el lugar de la decisién total” (Boros, L.: “;Tiene sentido la vida?”.
Concilium, 60 (1970), 13).

5 CoMiN, A. C.: “;Qué es ser...” o. c.,, 647. Una proyeccién mas alld de sf mismo, a través del compro-
miso con los hermanos, que Comin entendié e hizo entender a los que estuvieron cerca de él. Rosario
Bofill, compafiera suya en la revista El Ciervo, narra asf la sensacién que le produjo el entierro y aparente
final de Alfonso: “Cuando el albariil habia colocado la lapida, procurando hacer el minimo ruido para
no estorbar la musica y la oracién, pregunté a Marfa Luisa ~la mujer de Alfonso- si lo encontraba bien,
y ella le dio gracias. Imaginé que Alfonso Comin se acercaba al obrero y con su sonrisa ancha, abierta y
sincera, lo abrazaba etusivamente. Acabado ¢l trabajo, el hombre discretamente cargd con la escalera y
se fue: por todos los hombres trabajadares, Comin se habfa comprometida por razon de su fe” (Born,
R.: Tiempo de Dios. Sigueme, Salamanca, 1985, 50-51).
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La fe se entiende aqui como la proyeccién del creyente hacia un adelante
que no existe todavia, en el convencimiento de que, con el precedente de Cristo,
una vida entregada a los demds no puede morir. Para un cristiano, el amor al
préjimo encuentra al final su plenitud, la muerte representa la culminacién de la
comunién con el Dios del Amor, de quien Jesucristo ha dado testimonio. Comin
quiere que la muerte sea un umbral posible de franquear; asf lo hizo ver J. M.
Rovira Belloso durante el funeral, en cuyas palabras se afirma la necesidad de un
Dios, que otorgue sentido a la existencia, como Alguien a quien poder amar
totalmente: “Me parece que desde ayer la muerte es menos terrible, mds fami-
liar, puesto que casi hemos sido empujados con Alfonso al otro lado del dintel.
Hemos presentido lo que habia de ese otro lado: El Amor total después de la
entrega”?. Con su vida de entrega al préjimo, Comin ha mostrado la concepcién
que €l tenia de la fe: el punto de tension entre la duda y la esperanza. Una espe-
ranza constantemente amenazada y cuestionada. Siempre creyente, siempre
buscando; ser creyente como una manera de vivir que ha de ser constantemente
creada, porque la fe continuamente duda, continuamente esté perpleja.

A muchos de sus camaradas marxistas ateos, todo este discurso les
resultaba insoportablemente edulcorado. Y cuestionaban, de entrada, el hecho
en si de la resurreccién de los muertos. Pero su fundamento —la resurreccién de
Cristo- segun los creyentes, solo se hace accesible a través de la fe; como advierte
R. Garaudy, “no es un hecho histérico, en el sentido en que se dice histérica-
mente palpable y verificable por huellas materiales 0 documentos. Conocemos
la resurreccién sélo por la fe de los discipulos”=s. La resurreccién de Cristo (y por
ende, la de los cristianos), no deberfa ser contemplada como un acontecimiento
bioldgico o histérico; es acontecimiento de fe, no puede ser probado por ningtn
método cientifico. Aparte que, como sefiala Garaudy, “me pregunto qué sentido
tendria la Resurreccidn si se apoyase en el andlisis de un laboratorio [...] Si este
modo de demostracién convenciese a alguien, no creo que pudiese hacer de él
un creyente. Seria, todo lo mds, un ateo supersticioso, que veria en Cristo una
especie de mago capaz de infringir las leyes de la naturaleza”*. Al igual que los
milagros que realizé en vida, la resurreccién de Jestis constituye un anticipo de
futuro para todos aquellos que viven sin derechos y sin esperanza: Dios, pre-
sente en Cristo resucitado, se constituye en garantfa de victoria en la lucha por
la liberacién. Dicho con las rotundas palabras de J. M. Gonzdlez Ruiz, “Dios se
ha encarnado definitivamente en Cristo, segun el viejo aforismo de los te6logos
medievales: ‘Lo que Dios asumi6 una vez, ya no lo abandonard jamads’. Es decir:

57 RovIRA BELLOSO, J. M.: “En el funeral de Alfonso C. Comin”. Pastoral Misionera, 6 (1980), 479.
58 GARAUDY, R.: “Revolucién como...” o. ¢, 171.
39 Ib,
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la muerte de Cristo es una muerte pascual, porque es el pértico para la resurrec-
cién de Jesus y para todas las esperanzas que a lo largo de los siglos irdn conci-
biendo los humillados de la tierra”sc.

Aqui se encuentra la fuerza subversiva que tiene la cruz para los cris-
tianos. Una resurreccidn, sin cruz, careceria de sentido liberador, serfa una espe-
ranza de vencedores. Por ese motivo, ante la solicitud de pruebas por parte de
los escépticos, los creyentes objetan que la vuelta a la vida de Jestis no puede ser
considerada solamente como un fenémeno biolégico. La resurreccion de Cristo
aparece relacionada con una muerte que no fue natural: fue un hecho histérico;
una consecuencia de un mensaje y de una praxis en permanente confrontacién
los poderes establecidos. Como hace ver Garaudy, “tampoco basta decir que
Cristo murié, sino que lo mataron. Su muerte no es un fenémeno natural, sino
consecuencia de una accién histérica, politica, del poder romano y del clero
judio. Esto es esencial, pues la resurreccién no significa inicamente la liberacién
con respecto a una barrera natural, sino la liberacién con respecto a una barrera
histérica. No se trata aqui de la muerte biolégica, que compartimos con todos los
demds seres vivos, sino de la muerte propiamente humana, la que pesa sobre
nosotros en las situaciones sin esperanza”sl.

Resulta muy valioso que los cristianos se esfuercen por mostrar que la
resurreccién de su Maestro no consiste sélo en el retorno a una vida natural y
biolégica; también tratan de presentarla como una esperanza radical para todos
aquellos que viven explotados, una insurreccién, una victoria final contra toda
opresion e injusticia: un acontecimiento que deja en evidencia a los poderosos
que quieren despojar de la vida al resto de los demds hombres. En los Evangelios
—segan hace notar F. Belo— “la resurreccion de Jests se afirma a continuacién de
su asesinato: jes que tendrfa sentido alguno afirmar la resurreccién de un Jests
envejecido, muriendo beatificamente de ‘buena muerte’? No es a partir de la
muerte, sino solamente del homicidio, consecuencia de la poderosa subversivi-
dad liberadora, de una practica de ruptura con el Cédigo Social, como la resu-
rreccion se plantea como pregunta”s2.

La fe cristiana en la resurreccién, entendida como la dimension trascen-
dente del compromiso radical con el préjimo, estd necesariamente relacionada

60 GonzALEZ Ruiz, J. M.: “Resurreccién de Cristo y teologia de la liberacion”. Pastoral Misionera, 5 (1973),
25.

61 GARAUDY, R.: “La ‘base’ en el marxismo y en el cristianismo”. Concilinin, 104 (1975), 63.

62 BELO, F.: Lectura materialista del Evangelio de Marcos. Verbo Divino, Estella, 1975, 446.
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con la historia de los hombres. Para A. C. Comin resulta evidente que “ante el
pavoroso panorama de las muertes colectivas, del aplastamiento de los
inocentes y de los oprimidos, no podemos considerar la esperanza de la reden-
cién como un asunto privado [...] creo que la Esperanza cristiana es una espe-
ranza creciente en la Historia. No se desliga de ella”«. Cristo no representa para
sus seguidores un héroe aislado; si fuera El s6lo, entonces la creencia en su re-
surreccion no les serviria a ellos de nada. La resurreccién posee una dimensién
colectiva, es una tarea que nos toca cumplir a todos los hombres; en opinién de
Garaudy, “ni la resurreccion de Cristo es un asunto individual. ;Cémo podria
ser la resurreccién de Cristo la resurreccién de un yo? Si todavia hoy es algo que
nos afecta a todos y cada uno y nos estimula es porque Cristo no resucit6 para
¢l mismo y como persona particular, sino que resucité en nosotros y para
nosotros, para indicarnos el camino”s.

El Dios de Cristo es un Dios que da la vida. La resurreccién de Jests,
entendida como fuerza contra la opresiéon y la muerte que libera y resucita,
posee una dimension transhistérica, pero, a la vez, real: necesita su paso por la
historia. El acontecimiento de Cristo resucitado significa la victoria final sobre el
mal y la muerte, pero las fuerzas del mal (la opresién, la injusticia) han de ser
vencidas por los hombres a través de la historia (1 Cor 15). La salvacién anun-
ciada en el Evangelio —la resurreccién de los muertos— no acontece por sf sola.
Los hombres son los auténticos protagonistas de su propia historia, es a ellos a
quienes corresponde vencet, paso a paso, a las potencias del mal. La resurreccién
de Jestis no se hard efectiva hasta que no haya sido vencido todo poder del mal,
toda injusticia y forma de explotacién del hombre por el hombre. La lucha con-
tra los enemigos de la liberacién es una lucha ya puesta en marcha a lo largo de
la historia, en la que la muerte serd derrotada al final, como tltimo enemigo (1
Corintios 15, 25-26). En este sentido paulino, Manuel Ballestero entiende que “el
hombre ‘nuevo’, lejos de constituirse por escape y liberacién fuera del mundo,
se logra en un proceso de espiritualizacién del mundo y de mundanizacién-
encarnacion [...] para concluir con una auténtica y literal “apoteosis’ de la carne,
ya liberada de la muerte y glorificada”es. El cristiano comprometido descubre,
participando en la praxis revolucionaria, la fuerza liberadora que tiene la muerte
y resurreccion de Jesus. Un aporte, especifico del cristiano, que no debe ser con-
siderado como algo anterior a dicha praxis, un elemento que el creyente trae pre-
viamente elaborado. Es en el curso de la experiencia revolucionaria donde la fe
evangélica se va mostrando, de forma paulatina, creadora de nuevos aportes.

63 CoMiN, A. C.: La reconstriccion... o. c., 745.
64 GARAUDY, R.: “Fe y..."” 0. ¢, 54.
65 BALLESTERO, M.: “Cristianismo y marxismo”. Nuestra Bandera, 88-89 (1977), 93.
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5. Conclusién

El hecho de proclamar la resurreccién de Jests implica trabajar por li-
berar a todos los hombres que todavia permanecen crucificados. Si los cristianos
no proceden con esta visién, el mensaje evangélico corre el riesgo de convertirse
en un mito de vencedores. La resurreccién de Cristo necesita distinguirse de
todas aquellas mitologias del més alld que funcionan como pura evasién del més
acd; como explica R. Velasco, “la esperanza cristiana de la resurreccién se dis-
tingue de la esperanza mitolégica en que revierte al hombre [...] a la vida sobre
la tierra. El cristiano no dispone en cada momento, como los creyentes en los
mitos de la redencién, de una tltima escapatoria hacia la eternidad: como Cristo,
debe vivir, hasta apurarla, la vida terrestre”ss. De esta manera tan real debe ser
entendida la dimensién politica de la fe: a partir de una esperanza histérica. La
fe que profesa un cristiano nunca le evade de su responsabilidad en el mundo,
porque éste es el dambito donde se encuentra instalada la esperanza evangélica.
Lo que ocurre es que, a veces, se produce una disociacion entre fe y esperanza,
disociacién que desplaza al creyente de un compromiso con el mundo. En este
aspecto, E. Balducci, en unas jornadas de debate organizadas por la Accién
Catdlica Obrera Italiana (ACLI), celebradas en el sureste milanés (1975), hizo ver
que “la fe, en sentido mesidnico, era la esperanza. Nosotros hemos hecho de ella
una especie de actitud psicolégica de cardcter contemplativo; hemos separado la
fe de la esperanza. Hemos entrado asf en el tiempo en que los hombres de mucha
esperanza se han quedado sin fe; y los hombres de mucha fe se han quedado sin
esperanza”®. Para evitar la dramatica eleccién a la que se suele ver abocado el
cristiano militante revolucionario —o fe 0 mundo- se impone volver a las pautas
biblicas, restituyendo la fe al mundo, a la esperanza humana.

66 VELASCO, R.: “Bonhoeffer y el hombre secular”. Iglesia Viva, 23 (1969), 406.
67 BaLpuccl, E.: “Las esperanzas vividas en el interior de la historia”, en GARAUDY, R.; BaLbucc, E.: El
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